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1. Einführung 
„Tod und Initiation" — mort et Initiation — lautet der Titel eines mehrfach 
angekündigten1, aber meines Wissens nie erschienenen Buches von Mircea Elia­
de. Zu diesem Werk möchte ich ein paar Materialien und Gedanken beitra­
gen, und zwar aus einem Gebiet, dessen eigentümliche Unergiebigkeit für 
solche Fragestellungen einem Kenner wie Eliade gewiß aufgefallen und, so 
stellen wir uns vor, als Problem erschienen sein muß. Freilich: Eine so echte 
Geburtstags­Überraschung, wie es der Nachweis von „Tod und Initiation" in 
dem von Eliade gemeinten Sinne im alten Ägypten wäre, kann dieser Beitrag 
nicht bieten. Denn bei den von Eliade untersuchten Befunden handelt es 
sich um reale Initiationen, die in der Form eines symbolischen Todes began­
gen werden, während es sich bei uns um reale Bestattung handelt, die in der 
Form einer symbolischen Initiation begangen wird. Aber wenn in dieser Um­
deutung das Thema auch viel von seinem Überraschungs­Charakter einbüßt, 
so bleibt es doch immer noch einschlägig für die allgemeine Frage nach dem 
Zusammenhang von Tod und Initiation — Eliade selbst greift oft genug auf 
Vorstellungen des Totenglaubens zurück2 — und stellt, so hoffen wir, einen 
Beitrag dar, um auch die bisher so unergiebigen ägyptischen Befunde für die­
sen Fragenkreis zu erschließen. 
Der Gedanke, Riten und Vorstellungen des ägyptischen Totenglaubens 
im Licht des allgemeinen religionswissenschaftlich­ethnographischen Initia­
tionsthemas zu interpretieren, ist nicht neu. Vor 30 Jahren hatte Siegfried 
Morenz in seiner schönen Studie über den ägyptischen Hintergrund der Zau­
berflöte3 einen zentralen Aspekt der ägyptischen Bestattungszeremonien als 
eine Art priesterlicher Einweihung ins Totenreich gedeutet, und 20 Jahre 
später konnte sein Schüler R. Grieshammer diese allgemeine Hypothese an­
hand eines zentralen Details, des Unschuldbekenntnisses im Totengericht, 
konkretisieren und zum gesicherten Faktum erheben4. 1956 hatte Alfred 
Hermann in seinem Aufsatz über „Zergliedern und Zusammenfügen" auf 
zahlreiche religionsgeschichtliche Parallelen aus Initiationsritualen aufmerk­
sam gemacht, die sich sowohl zu einer wenn auch nur sporadisch belegten 
frühägyptischen Bestattungssitte, wie auch zu dem freilich erst sehr viel spä­
ter belegbaren Mythologem von der Zerstückelung des Osiris­Leichnams bei­
bringen lassen5. Wiederum gut 20 Jahre später hat G.R.H. Wright, offenbar 
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ohne Kenntnis von Hermanns Arbeit, dieselbe These noch einmal vertreten, 
nun freilich unter ausgiebigem Rekurs auf das inzwischen von Mircea Eliade 
zusammengetragene und interpretierte Material6. Er postuliert einen funerä­
ren Ursprung der schamanistischen Initiationsriten, die an dem Vorbild anti­
ker Bestattungszeremonien orientiert seien. In dieser These konvergieren die 
bisherigen Beiträge zum Thema, während die durch Grieshammers Ergebnis­
se nahegelegte gegensinnige Frage nach Initiationsriten, die dem ägyptischen 
Totenglauben als Vorbild dienten, bislang nur mit äußerster Zurückhaltung 
behandelt wurde7 . Bei einem Fach, das sich fortwährend zur Wehr setzen 
muß gegen die Übergriffe einer „litterature d'inities" theosophischer, an­
throposophischer u.a. Observanz, mag diese Zurückhaltung verzeihlich sein. 
Das ist wohl auch der Grund dafür, daß bisher nur in kleinsten Ausschnitten 
in den Blick gekommen ist, was sich dem für diese Zusammenhänge erst auf­
merksam gewordenen als ein geradezu unabsehbare^ Feld darstellt. Auch der 
folgende Beitrag kann es in keiner Weise ausschöpfen, sondern verfolgt nur 
das bescheidene Ziel, auf einige weitere Zusammenhänge aufmerksam zu 
machen. 
Unter dem speziellen Gesichtspunkt der Initiation wollen wir uns mit 
einigen Ausprägungen beschäftigen, die die allgemeine Idee des Übergangs 
von dieser in jene Welt in den ägyptischen Totentexten erfahren hat. Diese 
Totentexte sind vor allem unter dem Namen des ägyptischen „Totenbuchs" 
bekannt8 . Das Totenbuch ist eine späte Kanonisierung von Sprüchen, die 
seit Beginn des 16. Jh. v. Chr. (des „Neuen Reichs") in wechselnder Zusam­
menstellung auf Papyrusrollen den Toten ins Grab beigegeben werden. Eine 
ganze Reihe von ihnen findet sich in einer älteren und in der Regel besseren 
Fassung Jahrhunderte früher auf Särgen des „Mittleren Reichs" (2150 ­1750), 
wo sie zusammen mit sehr vielen anderen Sprüchen das Corpus der „Sargtex­
te" bilden9. Von diesen Sargtexten geht wiederum ein Grundbestand bis ins 
„Alte Reich" zurück, wo er zusammen mit anderen, aus der weiteren Tradi­
tion verschwundenen Sprüchen, seit der ausgehenden 5. Dynastie (ca. 2450 
v. Chr.) zur Beschriftung der königlichen Bestattungskammern verwendet 
wird 1 0 . Diese „Pyramidentexte" stellen das älteste größere Corpus religiöser 
Texte dar, das sich in der Geschichte der Menschheit erhalten hat. Neben 
dieser „Totenliteratur", die den Toten ins Grab mitgegeben wurde, um sie 
für ihre jenseitige Existenz mit dem erforderlichen Vorrat an Wissen auszu­
statten, und die als „esoterisch" gelten muß in dem Sinne, daß sie in ihrer 
Endbestimmung an für sterbliche Augen unzugänglichen Orten aufbewahrt 
und damit jeder Art von literarischer Kommunikation entzogen wurde, tritt 
in einem im Laufe der Zeit an Bedeutung zunehmendem Umfang eine „exo­
terische" Jenseitsliteratur in Form der an für Besucher zugänglichen Orten 
aufgezeichneten Grabinschriften und Bilder. Beide Arten von Quellen wer­
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den wir unserer Darstellung zugrundelegen, dabei aber nur wo es nötig ist 
auf ihre Zugehörigkeit zur einen oder anderen Gruppe verweisen, weil gera­
de in den Ausprägungen der Übergangsidee die beiden Gruppen wenig diver­
gieren. 
Die allen konkreten Ausgestaltungen zugrundeliegende Idee des „Über­
gangs" ist ontischer Natur: sie denkt den vom Toten zu vollziehenden Über­
gang als Transformation von einem Seinszustand in den anderen. Für diesen 
anderen Seinszustand hat die ägyptische Sprache ein Wort: 3h (ach), das wir 
gewöhnlich mit „Verklärtheit" und „Verklärter" wiedergeben. Die Grund­
bedeutung der Wurzel ( j j 3h, ist „Licht", „Glanz", „Strahlung". Die Feminin­
ableitung 3ht (achet) bezeichnet den himmlischen „Lichtort", an dem die 
Sonne auf­ und untergeht und zugleich den Ort der „Verklärten", an den sie 
nach dem Tode gelangen. „Lichtort" heißt im Alten Reich auch das Pyrami­
dengrab des Königs, sodaß dessen Beisetzung seinen Himmelsaufstieg präfi­
guriert bzw. bedeutet 1 1 . Die ACH­Sphäre ist eine „mythische"1 2 Welt von 
Bedeutungen, die im Laufe des Alten Reichs über einer älteren Welt konkre­
ter Kultobjekte und Riten errichtet wurde 1 3 . Die Sprache ist die ausgezeich­
nete Form, die jenseitige Welt, der Bedeutungen in der diesseitigen Welt der 
symbolischen Objekte und Handlungen zur Erscheinung zu bringen und den 
Toten als ein Element der diesseitigen Welt in die jenseitige Welt zu verset­
zen. Der Ägypter bezeichnet diese Funktion der Sprache mit der Kausativ­
ableitung des Stammes j3Jj als s-3h „verklären". Auf diese bipolare Grund­
struktur der ägyptischen religiösen Texte im allgemeinen und der „Totenli­
teratur" im besonderen, der Beziehung zwischen einer diesseitigen Welt der 
Erscheinungen und einer jenseitigen Welt der Bedeutungen, werden wir im 
folgenden immer wieder zurückkommen. Auf dieser ontischen Distanz zwi­
schen hier und dort, Erscheinung und Bedeutung, beruht der initiatorische 
und mysterienhafte Charakter der ägyptischen Totenreligion. Die Welt der 
Bedeutungen gilt als ein Wissen, in das er eingeweiht, eine kosmische Sphä­
re, in die er hinübergeführt und als ein Zustand, in den er versetzt wird. Die 
konkreten Ausgestaltungen und Veranschaulichungen dieser Passage wollen 
wir zur besseren Übersichtlichkeit einteilen in solche, denen ein primär 
räumliches („Übergang") und solche, denen ein mehr biomorphes Modell 
(„Wiedergeburt") zugrunde liegt. Daß sich die beiden Typen nicht ausschlie­
ßen, sondern im komplementären Sinne aufeinander beziehen und in den 
Texten vielfältig verbinden und überschneiden, bedarf keines Wortes, han­
delt es sich doch im Grunde um Metaphern einer als solche nicht darstell­
und formulierbaren ontischen Transformation. 
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2. Die „biomorphen"Ausformungen der Transformation 
2.1 Zergliederung und Zusammenfügen 
Zergliederung des Leichnams ist in Ägypten sowohl archäologisch als Be­
stattungssitte belegt, als auch literarisch als ein durchaus zentrales Motiv der 
religiösen Vorstellungswelt. Beide Beleggruppen sind aber zeitlich weit von­
einander getrennt und auch sonst schwer miteinander in Verbindung zu 
bringen. Die Belege der Bestattungssitte14 reichen von der frühdynastischen 
Zeit bis in den Anfang der 4. Dyn., bilden aber auch in diesem Zeitraum 
immer die Ausnahme und beziehen sich wohl immer auf hochgestellte Per­
sönlichkeiten. Die Sitte verschwindet im Maße der sich vervollkommnenden 
und allgemein durchsetzenden Technik der Einbalsamierung und Mumifizie­
rung1 5 und hat als deren Vorstufe zu gelten. Als literarisches Motiv erscheint 
der Gedanke der Leichenzerstückelung eindeutig und ausschließlich negativ 
besetzt16 : als eine der Jenseitsgefahren, die es mit allen Mitteln abzuwenden 
gi l t1 7 , oder als eine metaphorische Veranschaulichung der Ausgangs­ und 
Mangelsituation, auf der die vielfältigen Wiederbelebungsriten des Toten­
kults im Sinne einer restitutio ad integrum aufbauen 1 8 . Der Gedanke der 
Zergliederung erscheint hier lediglich als die logische Voraussetzung von 
Handlungen, die sich als Zusammenfügung verstehen. 
Im Zusammenhang des Osiris­Mythos erscheint das Motiv der Zerstücke­
lung des Osiris­Leichnams in doppelter Funktion und Bedeutung, und ent­
sprechend zweigleisig ist die Überlieferung. Seth hat seinen Bruder Osiris 
nicht nur getötet, sondern in einem zweiten Gewaltakt dessen Leichnam zer­
stückelt und ins Wasser geworfen. Soweit sind sich alle Lesungen des Mythos 
einig. Für die eine ist aber damit, genau wie in den Totentexten, nichts an­
deres als der äußerste, katastrophale Mangelzustand veranschaulicht, der nun 
zum Ausgangspunkt der restituierenden Handlungen werden kann, die die 
Heilung des Todes zum Ziel haben. Das Rearrangement der nach langer Su­
che wiedergefundenen Osirisglieder wird als Modell einer Heilung des To­
des zum „mythischen Präzedenzfall"19 der Einbalsamierung. Die Einbal­
samierung und Mumifizierung wird im Licht dieses Mythos zur wiederbele­
benden Restitution eines Leibes, der nicht etwa vorher rituell zerstückelt, 
sondern dessen vorgefundene Leblosigkeit mythisch als Zerstückelung ge­
deutet wird. Die Zerstückelung, die Auflösung einer belebten Einheit und 
Integrität, ist ein mythisches Bild für den Todeszustand selbst2 0 . In der an­
deren Applikation derselben "mythischen Episode handelt es sich um einen 
ätiologischen Mythos, der die Verbreitung von Osiris­Kulten in ganz Ägyp­
ten erklären soll. Das Wasser hat die Glieder des Osiris­Leibes an 14 verschie­
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denen Stellen ans Land gespült, wo sie als Reliquien verwahrt und zum Zen­
trum von Osiriskulten wurden 2 1 . 
Im Zusammenhang unseres Themas ist nur die erste Applikation des Osi­
ris­Mythos von Bedeutung. Die Einbalsamierung, auf die sie sich bezieht, hat 
vielfache Beziehungen zu Initiationsmotiven. Denn sie versteht sich weniger 
als eine Konservierung des Leichnams, denn als seine Transfiguration zu 
einem neuen Leib, der „mit Zauber gefüllt" i s t 2 2 , dessen vergängliche Sub­
stanzen durch unvergängliche ersetzt sind2 3 und der in die Mümienhülle in 
der Art eines magischen Gewandes gekleidet ist. Die Mumienhülle, äg. sch, 
heißt zugleich „Adel", „Würde" und ist das äußere Kennzeichen des höhe­
ren Seinszustands, in den der Tote durch die Einbalsamierung überführt, ini­
tiiert worden ist. Sie wird im Laufe der Zeit als Stuck­Kartonnage und an­
thropoider Holzsarg immer aufwendiger dekoriert, wobei die dabei auftre­
tenden Bildmotive und ­programme eine ikonogräphische Ausformulierung 
derselben ACH­Sphäre darstellen, die in den Totentexten mit sprachlichen 
Mitteln vergegenwärtigt wird. 
2.2 Wiedergeburt 
2.2.1 Sarglegung als regressus ad uterum 
Nach dem Prinzip der „Verklärung" als der Korrelation einer Welt symboli­
scher Objekte und Handlungen und einer Welt jenseitiger Bedeutungen wird 
der Sarg als Leib der Himmelsgöttin und Muttergottheit, und die Sarglegung 
dadurch als Himmelsaufstieg und Rückkehr zur Mutter (regressus ad uterum) 
„verklärt"2 4 . In Ägypten ist der Himmel weiblich; wir haben es hier nicht 
mit „Mutter Erde", sondern mit „Mutter Himmel" zu tun. Die Himmelsgöt­
tin ist die ägyptische Erscheinungsform der Großen Mutter. Das entschei­
dende ist aber, daß nach ägyptischer Vorstellung die Toten die Kinder dieser 
All­Mutter sind. Die Kindschaft der Himmelsgöttin erwirbt man nur durch 
den Tod, dadurch, daß man in sie eingeht: 
„Die Mutter der Millionen, die Hunderttausende aufnimmt."25 
„Sie liebt das Eintreten', ihr Abscheu ist das Herauskommen; 
das ganze Land sehnt sich danach, dort zu sein."2 6 
„Ihre Mutter ist sie, die sie allesamt erschaffen hat: 
sie gehen ein zu ihr insgesamt."27 
„O Amme, zu der gut eintreten ist, 
o du, zu der jedermann eingeht, Tag für Tag! 
O Große Mutter, deren Kinder nicht entbunden werden!"2 8 
Die Texte betonen die Unauflöslichkeit der Verbindung oder konkreter: der 
Umarmung, die der Tote bei der Sarglegung mit der Himmels­, Mutter­und 
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Totengöttin eingeht. Trotzdem spielt auch der Gedanke der Wiedergeburt 
eine große Rolle. „Ich will dich gebären aufs neue, in Verjüngung", sagt die 
Himmelsgöttin zum Toten in einem jener zahlreichen Texte, mit denen fast 
jeder Sarg und fast jedes Grab in Ägypten beschriftet i s t 2 9 . „Ich habe mich 
über dich gebreitet, ich habe dich wiedergeboren als Gott." Durch die Wie­
dergeburt wird der Tote zum Sterngott, zum Mitglied der Ach­Sphäre, zu 
einem neuen Wesen. Aber diese Wiedergeburt bedeutet keine „Ent­bindung", 
sie findet im Innern des Mutterleibes, des Sarges, des Himmels s ta t t 3 0 . Die 
Konstellation des Toten mit der Muttergottheit, wie sie die Bilder und Tex­
te im Sinne der Kindschaft und Wiedergeburt ausdeuten und aktivieren, ist 
kein Durchgangsstadium, sondern ewige, unveränderliche Grundlage des 
neuen Lebens auf höherer Seinsstufe. Indem die als ein regressus ad uterum 
ausgedeutete Sarglegung den Lebensweg zur Kreisbahn umbiegt, eröffnet 
sie dem Toten einen Existenzraum in ihrem Leibe und die kreisförmige Ewig­
keit der Gestirne, deren Auf­ und Untergehen der Ägypter als zyklisches 
Empfangen­ und Geborenwerden durch die Himmelsgöttin deutet3 1 . 
2.2.2 Krönung und Neugeburt 
Der von der Himmelsgöttin zum Gott wiedergeborene Tote wird von göttli­
chen Ammen gesäugt und dabei zum Himmel emporgetragen. Dieser „sakra­
mentalen Ausdeutung"3 2 liegen andere rituelle Handlungen zugrunde als die 
der Sarglegung, nämlich vor allem Räucherung33 (der aufsteigende Rauch 
als Symbol des Himmelsaufstiegs) und Libation34 (die Flüssigkeit als Sym­
bol der göttlichen Milch). Übrigens werden auch die Wiedergeburt durch die 
Himmelsgöttin und das Zusammenfügen der Glieder (als Ereignisse in der 
götterweltlichen oder Ach­Sphäre) oft genug ganz anderen Handlungen der 
Kult­Sphäre zugeordnet als nur der Sarglegung, so z.B. der Salbung, zu der 
etwa gesagt wird: „Geboren hat dich deine Mutter Nut an diesem Tage"3 5 . 
Eine auffallende Rolle spielen dort, wo es um die Aufzucht des neugebore­
nen Götterkindes geht, die beiden Göttinnen, die die Kronen des ägypti­
schen Doppelreichs personifizieren. Die eine von ihnen ist aufgrund dieser 
Rolle von den Griechen sogar mit Eleithyia, der griechischen Göttin der Ge­
burtshilfe, gleichgesetzt worden 3 6 . Man geht wohl kaum zu weit, wenn man 
den eigentlichen Ort dieser als Säugung des Götterkindes ausgedeuteten Ri­
ten im pharaonischen Krönungsrituai vermutet3 7 . Von diesen Zusammen­
hängen her gesehen, erscheint der berühmte Bildzyklus in einem neuen Licht, 
der in einigen Tempeln des Neuen Reichs die Verkündigung, Zeugung, Ge­
burt, Säugung und Beschneidung des Königskindes darstellt38 . Bisher hat 
man dies immer als eine mythische Überhöhung der tatsächlichen Geburt 
des Königs verstehen wollen3 9 . Mir scheint jedoch der Bezug auf die Krö­
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nung oder vielmehr die der Krönung vorausgehende Initiation zum König­
tum als einer „naissance mystique" viel näher zu liegen40 . Zwar ist es in 
diesem Bildzyklus gerade nicht die Himmelsgöttin, sondern die wirkliche 
irdische Mutter des Königskindes, die in den Szenen der Empfängnis und 
Geburt als Protagonistin auftritt. Aber in der Szene der Säugung überneh­
men dann die kuhgestaltigen Verkörperungen der Himmelsgöttin die Hand­
lung, dieselben, von denen sich der Verstorbene wünscht: „Ach möchte ich 
unter ihren Eutern neu entstehen"4 1 . Im Hathortempel der Hatschepsut 
in Der el­Bahri wird genau dieses mythische Ikon des unter der Hathorkuh 
saugenden Königskindes zum zentralen Kultbild. 
Mit dem Begriff einer „Initiation zum Königtum" befinden wir uns zwei­
fellos im Kern des Problems. Wenn es eine solche Initiation wirklich gab, 
wenn sie als „naissance mystique", Säugung und Himmelsaufstieg42 began­
gen wurde, dann haben wir darin Ursprung und Vorbild der entsprechenden 
Totenvorstellungen zu sehen. Dann ist nicht die Einführung ins Totenreich zum 
Vorbild der Einweihung Lebender geworden, sondern es sind wie es ja eigent­
lich auch näher liegt — diesseitige Einweihungsriten und deren sakramentale 
Ausdeutungen ins Jenseits übertragen worden. Aber leider befinden wir uns 
hier auf einem in der Forschung höchst umstrittenen Gebiet, wo die Quellen 
nicht nur spärlich, sondern (aus einer schon erwähnten fachspezifischen Zu­
rückhaltung heraus) auch in ihrer möglichen Aussagekraft nicht erschlossen 
sind. Die im vorstehenden entworfenen Zusammenhänge dürfen daher nicht 
als gesichertes Fachwissen gelten. Sie stehen freilich an Kühnheit weit zu­
rück hinter einem anderen Beitrag zum Thema der Wiedergeburt der Toten, 
den ich — ohne hier näher darauf eingehen zu können — deshalb erwähnen 
möchte, weil er in der Ägyptologie eine große Wirkung zu entfalten beginnt: 
das achte Kapitel des Buches von Chr. Desroches­Noblecourt über Tutanch­
amun, das den kaum gestörten Befund einiger Grabkammern in einer seine 
Aussagekraft wohl gehörig überfordernden, aber nichtsdestoweniger bewun­
dernswerten Einfühlsamkeit als einen Komplex von Zurüstuneen zur Wieder­ , 
geburt des toten Königs interpretiert43 . 
3. Die „räumlichen "Ausformungen der Übergangsidee 
3.1 Wissen 
Verräumlichende Realisierungen der Übergangsidee reden von einem Weg, 
den der Tote nach dem Sterben zurücklegen muß, und veranschaulichen den 
angestrebten höheren Seinszustand vor allem als das Weilen an einem be­
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stimmten fernen Ort. In den Pyramidentexten, die unseren ältesten Bestand 
an Totentexten bilden, gilt der Nordhimmel als dieser Ort eines ewigen Auf­
enthalts. Der Weg des Toten beschränkt sich praktisch auf die Idee des Him­
melsaufstiegs und die vielfältigen Formen seiner Bewältigung44 sowie die 
Überfahrt über den Himmel4 5 . Dieses verhältnismäßig einfache Bild erfährt 
in der Folgezeit (für die die „Sargtexte" unsere Quelle bilden) eine enorme 
Komplizierung, in dem Maße, wie sich die ursprünglich ausschließlich könig­
liche Applikation der Jenseitsvorstellungen nun auf jedermann ausweitet, 
wie der Gott Osiris und die in ihm zentrierte Vorstellung einer „Unterwelt" 
ergänzend neben den das ausschließlich himmlische Jenseits des Alten Rei­
ches beherrschenden Sonnengott Re tritt und wie sich schließlich wohl auch 
einfach den Eigengesetzlichkeiten einer Ideenrevolution folgend, die Speku­
lation über das Jenseits differenziert und entfaltet. So wird die Kenntnis die­
ses immer umfangreicheren und komplexeren „Wissens" über das Jenseits 
zum Hauptproblem des Toten. Ihn mit dem notwendigen Wissen auszurü­
sten, wird zum Hauptzweck neuer Gattungen der Totenliteratur, die wie 
eine Art von Wissenschaft wirken und den für den Ägypter charakteristi­
schen bürokratisch­systematisierenden Stil der Wirklichkeitsbewältigung auf 
das Jenseits übertragen46 . Dieser Zugriff erschließt — fast möchte man sa­
gen: kolonisiert — sich die jenseitige Unendlichkeit als eine zählbare Viel­
heit, die in allen Einzelheiten geordnet und beim Namen genannt werden 
kann: die zwei Wege, die 7 Tore, die 21 Pforten, die 7 Himmelskühe mit ih­
rem Stier, die 14 Hügel, die 12 Grüfte, die Topographie des Binsen­ und/ 
oder des Opfergefildes, die Türhüter und „Anmelder", die Kollegien und 
Totenrichter, die Einzelteile der Fähre und des Fangnetzes usw. usw.4 7 Was 
der Tote wissen muß, sind nicht nur die Namen all dieser Wesenheiten und 
Einzelheiten ihrer Beschreibung, sondern auch die Worte, mit denen der To­
te den einzelnen Wesen gegenübertreten muß. Wenn der Weg, den der Tote 
durch die in diesen Sprüchen beschriebene Jenseitstopographie zurücklegen 
muß, so voller Gefahren für ihn ist, so liegt das an den dämonischen Wesen, 
die ihn bewohnen. Sie lassen das Jenseits vor allem als einen sozialen Raum 
erscheinen, in dem der Tote sich mit den Mitteln der Sprache zu bewegen 
und schließlich einzugliedern hat: anrufend, beschwörend, einschüchternd, 
bittend, drohend, antwortend usw. Das Phänomen der Aufhäufung eines auf 
reiner Spekulation beruhenden ungeheuren Wissensvorrats zum Zwecke indi­
vidueller Erlösung (d.h. hier: Todesbewältigung) erinnert an die Gnosis und 
bildet gewiß eine ihrer Wurzeln. Reinheit, als Befreiung von Belastungen der 
irdischen Existenz, wird nur durch Wissen erworben. Reinheit und Wissen 
sind zusammengehörige Begriffe. „Ich kenne die Namen ... ich bin rein", ver­
sichert der Tote. 
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3.2 Der Weg zur ewigen Nahrung 
In den zahlreichen Totensprüchen, die es mit der Ernährung des Toten zu 
tun haben, erscheint als Ziel seines Jenseitsweges immer wieder Jenes Ge­
stade, auf dem die Götter s tehen" 4 7 ; „wer sich darauf niederläßt, der stirbt 
n ich t" 4 8 , oder: „der erscheint als G o t t " 4 9 . Dort will sich der Tote nieder­
lassen „unter jener Sykomore ... inmitten des Überflusses; wer bei ihr lan­
det, der zaudert (erschlafft?) nicht, wer unter ihr weilt, der ist wie der Gro­
ße G o t t " 5 0 . Um an diesen Ort zu gelangen, wo ihm ewiges Leben und gött­
liches Sein verheißen ist, muß der Tote sich einer Reihe von Prüfungen un­
terziehen: Er muß den Fährmann wecken und dazu bestimmen, ihn überzu­
setzen, er muß sich ein Fährboot verschaffen, er muß dem Fangnetz ent­
gehen, das zwischen Himmel und Erde ausgespannt ist, und er muß sich ge­
genüber den Bewohnern der himmlischen Sphäre als einer von ihnen auswei­
sen können. Die einzige Form, in der er diese Prüfungen besteht, ist Wissen: 
denn sie finden in der Form des Verhörs statt. Zunächst unterzieht ihn der 
Fährmann einem Verhör, dessen Form Dino Bidoli als „Einweihung in die 
Geheimnisse eines Berufes" deutet, „und zwar in der typischen Form einer 
Prüfung in festgelegten Wechselreden, wie sie im Handwerksbrauchtum ver­
schiedener Zeitalter und Kulturkreise oft begegnet und insbesondere in 
Zunftkreisen des heutigen Ägypten bis unlängst noch auf t ra t " 5 1 . Der Tote 
muß sich nicht nur nach Identität, Befugnis und Ziel seiner Reise ausweisen 
können, er muß vor allem die geheimen Namen der einzelnen Schiffsteile 
kennen und so allein aus diesen Namen der „Geistersprache" sich ein „Gei­
sterschiff" zusammensetzen. Diese Geheimsprache besteht aber aus nichts 
anderem als aus Namen, Rollen und Ereignissen der götterweltlichen 
(„ACH"­)Sphäre, die sich hier genauso ausdeutend über die einzelnen Teile 
eines Schiffes legt, wie etwa über die Objekte und Riten des Kults. Mit dem­
selben Mittel entgeht der Tote dem Fangnetz, indem es ihm gelingt, dessen 
sämtliche Einzelteile in der Geistersprache zu benennen, d.h. im Hinblick 
auf die Götterwelt auszudeuten5 2 . Es gibt noch einige Sprüche derselben 
Form, auf die ich hier verweisen möchte, obwohl sie nicht im gleichen Sach­
zusammenhang stehen. Vor dem Betreten der Gerichtshalle (auf die wir in 
3.3 eingehen werden) muß der Tote die Einzelteile des Tores götterweltlich 
ausdeuten können5 3 , und in den Sprüchen der sog. Gliedervergottung wird 
der Körper des Toten in genau entsprechender Weise ausgedeutet, indem je­
der einzelne Körperteil einer Gottheit gleichgesetzt wird 5 4 . Ausdeutung ist 
aber auch die Form der glossierten Totentexte, vor allem des berühmten 
17. Kapitels des Totenbuchs, und die Frage scheint berechtigt, ob nicht 
auch hier eher die dramatische Situation eines Initiationsverhörs zugrunde 
hegt als das rein philologische Anliegen einer Kommentierung5 5 . Wenn wir 
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Bidolis aufschlußreiche Hinweise verallgemeinern dürfen, dann gehen diese 
Sprüche auf Einweihungsriten anderer Berufe zurück wie Netzmacher, Vo­
gelfänger, Netzfischer, Schreiner, Balsamierer (Gliedervergottung) und Prie­
ster. 
Am Ziel seiner Jenseitsreise wird der Tote von jenen Wesen ins Verhör ge­
nommen, in deren Kreis er selbst eintreten möchte. Hier ist der Fragesteller 
(wie in der Zauberflöte) anonym5 6 . In seinen Antworten muß sich der Tote 
als Gott erweisen, der sitzt, wo die Götter sitzen, steht, wo sie stehen und 
ißt, wovon sie essen5 7 . Die Götter bilden eine „Versorgungsgemeinschaft"5 8 . 
Nur die Mitgliedschaft in ihrem Kreise eröffnet dem Toten den Zugang zur 
göttlichen Nahrung; umgekehrt ist es aber auch wieder die Nahrungsaufnah­
me, die den Toten zum Mitglied der Göttergemeinschaft macht. Immer wie­
der erscheint nämlich genau dieses Motiv als „sakramentale Ausdeutung" je­
ner Sprüche, in denen es „realweltlich" um Essen und Trinken, d.h. um den 
Empfang des Totenopfers geht 5 9 . Mittel und Zweck sind hier vollkommen 
austauschbar: Essen und Trinken sind (als ein sozialer Akt von paradigmati­
scher Bedeutung) das ausgezeichnete Medium einer als solcher angestrebten 
sozialen Eingliederung, und die soziale Eingliederung wiederum ist die Vor­
bedingung jenseitiger Versorgtheit. In diesem eigentümlichen Zusammen­
hang von Versorgung und Gemeinschaft spiegelt sich eine Struktur der ägyp­
tischen Lebenswelt, in der die Beamten kein (bzw. nicht nur) Gehalt empfin­
gen, sondern von der Tafel ihres Vorgesetzten lebten. So wird die Nahrung 
zum Symbol sozialer Zugehörigkeit: (a) zur Gruppe derer, die von der glei­
chen Tafel leben, (b) zum Patron, von dem diese Versorgung ausgeht. Diesel­
be Struktur finden wir in den Totentexten wieder. Der Tote lebt nämlich, 
zusammen mit den anderen Göttern, von der Tafel des Sonnengottes. Seine 
Mahlzeiten kommen vom Opfertisch des Re aus Heliopolis6 0 . 
3.3 Der Weg zur Rechtfertigung 
„Rechtfertigung" ist derjenige Begriff des ägyptischen Totenglaubens, in 
dem alle Vorstellungen einer Heilung vom Tode und jenseitigen Seligkeit zu­
sammenlaufen; er ist ebenso zentral wie komplex 6 1 . Seine Komplexität läßt 
sich beschreiben mittels einer begrifflichen Analyse, zu der nur wir, die wir 
die Sache von außen betrachten, in der Lage sind, die dem ägyptischen Den­
ken selbst jedoch ganz und gar fremd ist (gerade deswegen ist der Begriff ja 
auch komplex, nämlich unanalysierbar für die, die ihn gebrauchten): Der To­
te hat sich zu rechtfertigen (ä) gegenüber dem Feind als Personifikation sei­
nes Todes, (b) gegenüber einem Feind, der sich ihm im Jenseits gegenüber­
stellen und ihn etwa vor einem jenseitigen Gerichtshof verklagen könnte, 
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und schließlich (c) gegenüber dem göttlichen Ankläger und Totenrichter, vor 
dem der Verstorbene sein irdisches Leben verantworten und seine Würdig­
keit für ein jenseitiges Weiterleben unter Beweis stellen muß. Der Aspekt (a) 
liegt dem Osiris­Mythos zugrunde6 2 , (b) spielt vor allem in den Sargtexten 
eine große Rolle6 3 und (c) findet in der klassischen Vorstellung eines allge­
meinen Totengerichts seine reinste Ausprägung, die literarisch zwar schon 
zu Ende des 3. Jt. v. Chr. greifbar i s t 6 4 , aber wohl erst mit dem Neuen 
Reich zum allgemein verbindlichen und dominierenden Bestandteil des 
ägyptischen Totenglaubens wird. Jedenfalls findet sich ihre kanonische Dar­
stellung erst im 125. Kapitel des Totenbuchs, das in der älteren Totenlite­
ratur keine Vorläufer hat6 5 . Auf diesen Aspekt des Rechtfertigungsgedan­
kens möchte ich mich hier beschränken. 
3.3.1 Die Tore 
„Möge deine Seele (b3) die. Wege des Jenseits kennen zur Pforte dessen, der 
den Ermatteten verhüllt", sagt als Ausdruck eines besonders höflichen Wun­
sches ein Weiser zu einem Prinzen in einer Erzählung aus dem späten Mittle­
ren Reich6 6 . Das Tor ist das sinnfälligste Übergangssymbol. Im 145. und 
146. Kapitel des Totenbuchs wird diese Idee systematisiert und ausgebaut 
zu einer Folge von 21 Toren, die der Tote passieren muß, um zu dem von 
ihnen „verhüllten" „Ermatteten", zu Osiris, zu gelangen67. Die Tore werden 
von Dämonen, oder — wie man neuerdings mit Recht unterscheidet68 — 
„apotropäischen Göttern" bewacht, deren Ikonographie sie durch Tiermas­
ken und Messer als gefährliche, schreckenerregende Wesen kennzeichnet69 . 
Der Tote bannt ihren Schrecken, indem er sie beim Namen nennt und auch 
die Namen der Tore kennt; und er erreicht freien Durchgang, indem er sei­
ne Reinheit beweist. Er kennt die mythische Bedeutung des Wassers, in dem 
er gebadet hat, und er trägt die richtige Kleidung. Das Wesen der Türhüter 
(und der „apotropäischen Götter" überhaupt) ist ambig: Der Schrecken, den 
sie verkörpern, dient der Abwehr des Bösen (in den Erscheinungsformen der 
Unwissenheit, der Unreinheit und der Gewalttätigkeit). Die Tore und ihre 
Wächter bilden einen 21­ oder 14(15)­ oder 7fachen (auf die Zahl kommt es 
nicht so genau an) Schutzwall um den „Ermatteten", d.h. den gestorbenen 
und als Gestorbener lebenden Gott Osiris, den sie „verhüllen". Mit seinem 
Schicksal identifiziert sich der Tote. Im innersten Ring dieser abgeschieden­
sten und dadurch geheiligten70 aller kosmischen Sphären wird auch er als 
Osiris leben. Dann werden die Schreckgestalten der Tore seine Wächter sein, 
die ihn vor allem Übel bewahren7 1 . 
Nach ägyptischer Vorstellung ist die Unterwelt kein Schattenreich, das 
alle gleich macht und in das jeder unterschiedslos hinabsinkt. Vielmehr glie­
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dert sich die jenseitige Welt in eine Lichtsphäre, in der die seligen Toten in 
der Gemeinschaft des Sonnengottes und des Osiris leben, eine Sphäre chao­
tischer Finsternis, in die die Verdammten zu ewiger Bestrafung abgedrängt 
werden 7 2 , und eine Zone nicht der Läuterung ­ dieser Gedanke scheint der 
ägyptischen Jenseitsvorstellung ganz fremd ­ sondern der „Ausfilterung", in 
der die Bösen im Fangnetz gefangen oder von Türhüterdämonen vernichtet 
werden. Die Vorstellung dieser Zone des Übergangs konkretisiert sich 
in den zahlreichen Ausprägungen, die die Idee einer qualifizierenden Passage 
in den ägyptischen Totentexten gefunden hat: im „Zweiwegebuch"73 , in 
den Sprüchen der sieben Torwege7 4 , dem Kapitel von den 14 „Stätten" des 
TotenreichsJ 5 und in der Schrift der 12 Grüfte7 6 . Es gibt sogar eine spiele­
rische Ausformung dieser Idee in Gestalt eines Brettspiels, das geradezu 
„Passage" heißt. Das Spiel wird zu zweit gespielt. Gegen den Gegner muß 
man seine Passage durch 30 Felder mit ihren verschiedenen segens­ oder un­
heilvollen Bedeutungen hindurch finden bis in die Nähe eines Gottes, der 
Versorgung (Brot und Wasser) und Rechtfertigung gewährt7 7 . Dieses Spiel, 
das zweifellos auch im Diesseits zum bloßen Zwecke der „Herzensvergnü­
gung" (sljmfr jb, das äg. Wort für „Vergnügen", wörtl.: „das Herz vergessen 
lassen") gespielt wurde, ist uns fast ausschließlich aus funerären Kontexten 
belegt. Besonders aufschlußreich ist der Beleg im Grabe des Sennedjem: Hier 
steht die Szene, den Charakter des Spiels als eines „rite de passage" bereits 
durch den Anbringungsort verdeutlichend, auf einem Türblatt, darüber­
hinaus steht neben dem Spieltisch ein Tisch mit Opferspeisen, der das 
Ziel der „Passage": den Zugang zur und die Verfügung über die ewige Nah­
rung versinnbildlicht7 8 . 
Im demotischen Setna­Roman thront Osiris in der siebten von sieben 
Hallen, die der Tote zu durchschreiten hat, um zum Ort der Rechtferti­
gung zu gelangen. Die Folge von sieben Toren scheint auch in der Tempel­
architektur vornehmlich der Spätzeit ein zentraler Baugedanke. Besonders 
klar tritt er auf einem späten Typ von Scheintüren (Totenstelen) in Er­
scheinung, die bis zu sieben ineinander geschachtelte Türdurchgänge als 
Flächenprojektion einer entsprechenden Raumfolge darstellen79. Die Un­
terwelt wird demnach als ein Tempel vorgestellt, in dessen Allerheiligstem 
Osiris th ron t 8 0 . Der Weg des Toten zu Osiris entspricht dem Weg des Prie­
sters zum Kultbildschrein. Der Weg des Priesters wiederum wird sakra­
mental als Himmelsaufstieg ausgedeutet. Er „öffnet die Türflügel des Him­
mels in Karnak" und „schaut die Mysterien des Lichtlandes"8 1 . Ich er­
wähne diese Zusammenhänge, um noch einmal deutlich zu machen, daß 
die ägyptische „Totenmythologie" kein gleichsam autonomes Feld re­
ligiöser Spekulation darstellt, sondern auf vielfältige Weise mit den For­
men und Vorstellungen des diesseitigen Götterkults verflochten ist. Es 
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geht daher wohl auch nicht an, den Gedanken einer Initiation, wie es jetzt 
communis opinio ist, für den Totenkult zwar zu bejahen, für alle anderen 
Erscheinungsformen der ägyptischen Religion aber kategorisch abzuleh­
nen 8 2 . Der folgende Abschnitt bringt den m.E. entscheidenden Beweis 
dieser These. 
3.3.2 Das Gericht 
Das Ziel der „Passage" des Toten ist die „Halle der beiden Wahrheiten", in 
der das Totengericht stattfindet. Der Zutritt zu ihr ist die letzte der quali­
fizierenden Prüfungen, denen er sich unterziehen muß, um überhaupt zum 
Gericht zugelassen zu werden. Sie findet wieder in der typischen Form des 
Verhörs statt. Erst kommen die Fragen nach Identität und Befugnis: 
„Wer bist du?" sagen sie zu mir, 
„Wie ist dein Name?" sagen sie zu mir. 
„Ich bin die untere Wurzel der Papyruspflanze, 
,Der im Ölbaum' ist mein Name." 
„Wo bist du vorbeigegangen?" sagen sie zu mir. 
„Ich ging vorbei an der Stätte nördlich des Dickichts." 
„Was hast du dort gesehen?" 
„Ein Bein war es und ein Schenkel." 
„Was hast du zu ihnen gesagt?" 
„Ich habe den Jubel gesehen in jenen Ländern der Phönizier." 
„Was haben sie dir gegeben?" 
„Eine Feuerflamme war es und ein Fayence­Amulett." 
„Was hast du damit gemacht?" 
„Ich begrub sie am Ufer des Maati­Gewässers beim Abendopfer." 
Usw. Usw. Daß hier Mysterienwissen abgefragt wird, und zwar aus dem Be­
reich der Osiris­Mysterien, dürfte evident sein8 3 . Zuletzt folgt der Bescheid: 
• „So komm und tritt ein in dieses Tor der beiden Wahrheiten, 
denn du kennst uns!" 
Im folgenden Verhör muß der Kandidat die einzelnen Teile des Tores in 
der Mysteriensprache benennen, d.h. götterweltlich ausdeuten können. Auf 
diese Form sind wir bereits eingegangen84. Das dritte, kürzeste Verhör 
führt Thot, der Psychopompos, der den Toten in die Gerichtshalle einführen 
muß. Er stellt nur vier Fragen: „Weshalb bist du gekommen?" ­ Um ange­
meldet zu werden. „Wie bist du beschaffen?" ­ Ich bin rein von jeglicher 
Sünde. „Wem soll ich dich melden?" — Dem, dessen Decke Feuer, dessen 
Mauern lebendige Uräen, dessen Hauses Fußboden die Flut ist. „Wer ist 
das?" ­ Osiris. „So zieh dahin: siehe, du bist angemeldet!" Das folgende 
Verdikt nimmt das Ergebnis des Gerichts vorweg, wir werden darauf zurück­
kommen. 
Das eigentliche Gericht, die Wägung des Herzens gegen ein Symbol der 
Wahrheit, und die „negative Konfession" des Kandidaten, der vor den 42 
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Totenrichtern 42 Sünden aufzählen muß mit der Beteuerung, sie nicht be­
gangen zu haben, gehört zu den wahrhaft zentralen Grundgedanken der 
ägyptischen Religion, der als ausreichend erforscht und als weit über die 
Fachgrenzen hinaus bekannt gelten kann8 5 . So dürfen und müssen wir uns 
hier kurz fassen. Die negative Form der „Konfession" darf nicht überra­
schen: Sie ergibt sich notwendig aus der negativen Struktur der Ethik, die 
sich zunächst und vor allem in Sätzen der Form „Du sollst nicht ..." arti­
kuliert. Darauf antwortet der Mensch mit „Ich habe nicht diese Form 
liegt in der Natur der Sache und darf nicht zu Rückschlüssen auf ihren ur­
sprünglichen „Sitz im Leben" verwendet werden. R. Grieshammer, der diese 
Frage gestellt hat, argumentiert daher auch vom Inhaltlichen86. Die 42 Sün­
den teilt er in drei ungefähr gleich große Gruppen ein: kultische Verstöße 
im engeren Sinne, Vergehen bei der Tempelverwaltung und Verstöße gegen 
allgemeine ethische Normen. Dieselbe Dreiheit findet sich auch in Texten 
wieder, die an den für die Priester vorgesehenen Eingängen spätzeitlicher 
Tempel stehen8 7 und allem Anschein nach Tempeleinlaßliturgien reflektie­
r en 8 8 , die die Priester beim Betreten des Heiligtums zu rezitieren, wahr­
scheinlich aber auch anläßlich ihrer ersten Priesterweihe zu schwören hat­
t en 8 9 . „So wie der Priester bei der Priesterweihe und beim Betreten eines 
heiligen Ortes versichern mußte, bestimmte Dinge nicht getan zu haben, so 
muß auch der Tote beim Betreten des Jenseits, eines heiligen Ortes, seine 
Reinheit versichern"90 . Wir haben es hier also mit einem priesterlichen 
Initiationsritus zu tun, der erst sekundär in die Literatur und Vorstellungs­
welt des Totenglaubens übertragen wurde. 
Es geht aber bei diesem Gericht noch um anderes als nur um das Betreten 
eines­ heiligen Raumes. Zum ersten geht es um den Fortbestand seiner indi­
viduellen Personalität. Personsein ist für den Ägypter eine Funktion der ge­
sellschaftlichen Approbation9 1 . Person ist man als das Bild, das sich die (sig­
nifikanten) anderen von einem machen. Die Rechtfertigung im Toten­
gericht bedeutet für den einzelnen die gesellschaftliche Approbation, die 
seine personale Fortdauer unter den Seligen des Totenreichs für immer 
sicherstellt. Nun ist er kein wesenloser Schatten, sondern z.B. der Oberhof­
meister Amenemope, der seine Titel und seinen Namen zwischen die im To­
tengericht neuerworbenen Titel „Osiris" und „gerechtfertigt" einschreiben 
darf. Zum zweiten geht es bei dieser Rechtfertigung um die Aufnahme in 
eine Versorgungsgemeinschaft, als welche nach diesseitigem Vorbild die Ge­
meinschaft der Seligen konzipiert ist. Versorgung und soziale Integration 
sind für den Ägypter unlösbar miteinander verbunden, sind zwei Seiten der­
selben Sache. So lautet denn auch das erwünschte Votum der Totenrichter: 
„Ein wahrhaft Gerechter. 
Laß ihm das Brot und Bier geben, 
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das von Osiris ausgeht. 
Er soll auf ewig unter den Gefolgsleuten des Horus sein."9 2 
So fügt sich der Gedanke des Totengerichts ein in den allgemeineren Rah­
men der Vorstellungen von den Vorbedingungen zur Seligkeit als Versorgt­
heit und soziale Eingliederung, wie wir sie im vorhergehenden Abschnitt 
behandelt haben. 
4. Tod und Initiation in der Isisweihe des Apuleius 
Accessi confinium mortis Ich betrat die Grenze des Todes, 
et calcato Proserpinae limine und als ich Proserpinas Schwelle überschritt, 
per omnia vectus elemente re­ wurde ich durch alle Elemente getragen 
meavi, und kehrte zurück; 
nocte media vidi solem um Mitternacht erblickte ich die Sonne, 
candido coruscantem lumine blendend in strahlendem Licht, 
deos inferos et deos superos ich näherte mich den unteren und den obe­
accessi coram ren Göttern 
et adoravide proxumo.9 3 und betete sie an von Angesicht zu Ange­
sicht. 
Die ägyptischen Assoziationen dieser Darstellung einer Isisweihe sind immer 
hervorgehoben worden 9 4 . Es handelt sich um ein Katabasis­Ritual, den Ab­
stieg in eine durch kosmographische Darstellungen als architektonische Ver­
gegenwärtigung der Unterwelt ausgestaltete Krypte, genauso, wie wir das 
von den Königsgräbern des Neuen Reiches kennen, deren Dekoration sie zu 
Abbildern der Unterwelt und die Beisetzung dadurch zu einem descensus ad 
inferos macht 9 5 . Die Wandbilder dieser Gräber sind Kosmographien: Be­
sehreibungen des Weges, den der Sonnengott in seiner Barke durch die 12 
Stundenregionen der Unterwelt und des Himmels zurücklegt. Der Mysterien­
charakter dieser „Bücher" als der Kodifizierung esoterischen Geheimwissens 
kommt in ihnen sehr deutlich zum Ausdruck, lebenso deutlich sind die Hin­
weise darauf, daß wir die eigentliche Heimat dieser Literatur nicht im könig­
lichen Totenglauben, sondern im Sonnenkult zu suchen haben 9 6 . Daß uns 
die entsprechenden Quellen nicht erhalten sind, liegt allein an dem äußeren 
Umstand, daß die Gräber sich im Wüstengelände erhalten haben, die Tempel 
aber im Fruchtland oder unter heutigen Städten verloren gegangen sind. Die 
Zurückhaltung der Ägyptologen, die Mysterium und Einweihung nur für die 
Welt der Toten gelten lassen wollen, erweist sich im Licht der vielfältigen 
Bezüge, die wir uns zusammenzutragen bemüht haben, als ein wissenschaft­
lich unzulässiges argumentum e silentio. 
In den kosmographischen „Büchern" der Königsgräber kommen gleich­
falls die dei inferi und die dei superi zusammen. Die dei inferi sind die Be­
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wohner der Unterwelt, die allnächtlich von den dei superi, dem Sonnengott 
in der Barke mit seinem Götterkreis, besucht werden. Der tote König fährt 
in der Sonnenbarke mit und betet die Götter „de proxumo" an. Die Vor­
stellung, daß der Mensch die Götter, die er auf Erden nur in ihren Symbo­
len verehrt hat, nach dem Tode „von Angesicht zu Angesicht" schaut9 7 , 
kommt in den ägyptischen Totenliturgien („Verklärungen") wiederholt zum 
Ausdruck: 
„Alle Götter, die du verehrt hast, seit du existierst, 
denen trittst du von Angesicht zu Angesicht gegenüber. 
Sie sind bereit, deinen „Ba" zu empfangen 
und deinen Mumienleib zu beschützen." 
Auch die „Passage" des Toten durch die 21 Tore, die 7 Hallen, die 15 Stät­
ten (TB 149) usw. der Unterwelt ist ein descensus ad inferos, der ihn endlich 
in die leibhaftige Gegenwart des Osiris und seines Götterkreises, ebenso aber 
auch in die Gegenwart des Sonnengottes bringt, der allnächtlich mit seinem 
Götterkreis die Unterwelt durchfährt. „Die Sonne zu schauen, wenn sie un­
tergeht und angebetet wird von den Göttern", ist das erklärte Ziel der Toten­
sprüche98 . 
In der Initiation des Lucius erfüllt der Gang durch die Unterwelt die 
Funktion eines symbolischen Todes, dem am Morgen seine Auferstehung als 
Sonnengott folgt: Mit einem Palmenkranz geschmückt ,ßd instar solis" er­
scheint er der jubelnden Menge9 9 . So erscheint auch der im Totengericht 
gerechtfertigte Tote; ich zitiere einen der ältesten Texte, in dem diese Vor­
stellung greifbar wird: 
„Zittern befällt das östliche Lichtland, 
verkündet werden die Wege seiner Abgeschiedenheit 
dem Osiris NN, der erschienen ist als Re 
und aufragt als Atum, 
nachdem ihn Hathor gesalbt hat, 
nachdem sie ihm (ewiges) Leben im Westen gegeben hat 
wie Re, Tag für Tag. 
Oh Osiris NN, es gibt keinen Gott und keine Göttin, 
die einen Prozeß gegen dich anstrengen könnten 
am Tage der Abrechnung (= Totengericht) vor dem Großen, dem Herrn 
des Westens. 
Du ißt Brot vom Opfertisch des Re 
in Gemeinschaft der Großen in den Toren ." 1 0 0 
Niemand bezweifelt, daß die Initiationsriten der Isis­Mysterien, so wie sie 
Apuleius anzudeuten wagt, und andere Initiationen zu einem guten Teil in 
den einzigartig elaborierten Riten und Vorstellungen des ägyptischen Toten­
glaubens verwurzelt sind; in dieser Richtung sind die Beziehungen zwischen 
Tod und Initiation unbestritten. Zahlreiche Hinweise haben uns aber im 
Laufe dieses Überblicks auf die Möglichkeit auch der Gegenrichtung auf­
351 
merksam werden lassen. Wir wollen sie abschließend als Hypothese formu­
lieren: Die Totenriten geben sich deshalb als eine „Einführung in die Myste­
rien des Totenreichs" (Hornung), weil sie die entsprechenden Riten und 
Vorstellungen diesseitiger Kulte widerspiegeln, von denen wir sonst, aus 
naheliegenden Gründen, nichts wissen. 
In der Erscheinung des Toten bzw. des Initianden als Sonnengott fließen 
die beiden Vorstellungsfelder ineinander, die wir — abschließend sei es noch­
mals betont: aus rein darstellungstechnischen Gründen — als „biomorphe" 
und „räumliche" unterschieden haben. Denn die Fülle der Bilder, in denen 
sich dem mythischen Denken der Ägypter das Wesen der Sonne erschließt: 
als eines urbildhaft­grundlegenden und in diesem Sinne, auch wenn es nicht 
in ille tempore, sondern in ewiger Gegenwart spielt, mythischen Geschehens, 
verbindet sich das Mysterium des Durchgangs mit dem der Wiedergeburt. 
Der Sonnengott durchzieht in seinem allnächtlichen descensus ad inferos 
die 12 Pforten und Stunden­Räume der Unterwelt, um allmorgendlich in 
neuer Gestalt wiedergeboren zu werden, er tritt als Greis zum Schwanz einer 
Schlange ein und kommt als Jüngling zu ihrem Maul wieder heraus, er wird 
abends von der Himmelsgöttin verschlungen und am Morgen wiedergeboren 
— in dieser unerschöpflichen Bilder­ und Vorstellungswelt des Sonnenlaufs 
(101) haben alle ägyptischen Entwürfe von Wandlung, Erneuerung, Wieder­
geburt und ewigem Leben ihren Verweisungshorizont mythischer Präzeden­
zen und Gewißheiten. 
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